Alcune osservazioni sull’uso e sulla diffusione della coroplastica rituale nei depositi dell’Italia meridionale: il caso di Locri Epizefiri by Lippolis, Enzo
55
Rituali, coroplastica votiva e depositi
L’interpretazione della coroplastica votiva e dei depositi rituali è un argomento di 
importanza centrale, non solo nell’ambito particolare dell’archeologia del culto, ma an-
che in funzione di una comprensione antropologica più generale delle società antiche. 
L’analisi di questo materiale, però, è ancora fortemente influenzata da posizioni pre-
giudiziali e da una scarsa attenzione al problema funzionale, in una ricerca che non sfrut-
ta adeguatamente lo strumento del contesto. Tradizionalmente, infatti, viene preferito 
un esame esclusivamente filologico, attento soprattutto all’iconografia e allo stile, aspetti 
certamente di importanza fondamentale per riconoscere la tradizione e il significato 
primario delle figure utilizzate, soprattutto se si studiano i singoli reperti in relazione 
alla complessità del sistema produttivo1; ma questo genere di approccio non può essere 
1 Sulla produzione e sull’uso della coroplastica manca un esame d’insieme (una sintesi del proble-
ma in Torelli 2011, pp. 112-122, 179-183); anche nel caso della produzione greca d’Occidente come 
della diffusione in ambito italico, nonostante una ricca produzione bibliografica, non è mai stato tentato 
uno studio complessivo. Per le fasi più antiche, fino al periodo orientalizzante, la diffusione della piccola 
plastica in terracotta è stata analizzata in maniera sistematica in Babbi 2008; per i secoli successivi, invece, 
i principali testi di riferimento riguardano materiale conservato all’interno di collezioni museali prive di 
chiare indicazioni dei contesti di provenienza, e studiate, quindi, in relazione allo sviluppo figurativo, alla 
creazione degli stili locali, alla ricezione e alla diffusione dei modelli: per esempio Kekulé 1884; Levi 
1926 (Napoli); Breitenstein 1941 (Copenhagen); Higgins 1954, 1959, Burn Higgins 2001 (British 
Museum); Heuzy 1883, Mollard-Besques 1954, Mollard-Besques 1963, Mollard-Besques 1971-
1972, Mollard-Besques 1986 (Louvre); Herdejürgen 1971, Herdejürgen 1978 (Antikenmuseum 
Basel); Bol, Kotera 1986 (Liebighaus); Schmidt 1994 (Würzburg); in alcuni casi anche per i materiali 
provenienti da scavi ha prevalso l’analisi tipologica su quella contestuale: per esempio, Stillwell 1952 
(Corinto); Laumonier 1956 (Delo); Bell 1981 (Morgantina). Per quanto concerne gli studi tipologici e 
formali si possono ricordare, tra l’altro: Winter 1903; Kilmer 1977; Portale 2012 (busti); Sguaitamat-
ti 1983 (offerente con porcellino); Croissant 1983, Barra Bagnasco 1986; Uhlenbrock 1988; Bar-
bagli, Cavalieri 1998-1999 (recumbente); Wiederkehr Schuler 2004 (protomi); Albertocchi 2004 
(tipo dell’Athana Lindia). Su un piano diverso, di un’indagine stilistica in cui coroplastica e scultura sono 
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considerato alternativo o sostitutivo rispetto a una ricerca di tipo funzionale, basata 
sulle associazioni, sulle diverse tipologie di contesto e finalizzata a ricostruire l’uso e la 
percezione antica di tali oggetti, in maniera che se ne possa recuperare il più possibile la 
dimensione rituale originaria2. 
Non è necessario ricordare come anche nel recente e utilissimo Thesaurus Cultus et 
Rituum Antiquorum (ThesCRA) i temi propriamente archeologici siano poco presenti 
rispetto a un prevalente interesse per i dati antiquari e iconografici3. Manca la stessa 
presentazione del problema dei depositi votivi in Grecia, mentre si affronta solo l'aspetto 
delle offerte, ambito generico in cui può essere compresa un’ampia gamma di espressioni 
cultuali; anche per la parte etrusco-romana la trattazione di questi argomenti si limita in 
sostanza a una messa a punto della questione terminologica (stips, favissa, etc.)4. 
La ricerca sull’organizzazione dello spazio sacro, sulle forme di deposizione votiva e 
sulle funzioni ricostruibili sta mostrando, invece, una situazione che merita un’attenzio-
ne maggiore5. Infatti, le condizioni materiali dell’abbandono dei votivi permettono di 
ricostruire comportamenti, forme e finalità anche molto diverse, in cui è solo l’esame 
del contesto a restituire le chiavi interpretative utili a una decodificazione attendibile. 
Il caso di studio locrese preso in esame, emblematico nella bibliografia specifica, è 
stato esaminato proprio alla luce di questi obiettivi e richiede, per questo motivo, alcune 
precisazioni preliminari sul ruolo che si attribuisce alla documentazione coroplastica 
nella ricostruzione del sistema cultuale antico. I presupposti interpretativi utilizzati, ri-
assunti di seguito per punti, servono a chiarire, quindi, le motivazioni che hanno indi-
rizzato la ricerca; tali considerazioni, però, sono relative, in maniera esclusiva, al periodo 
 
espressioni strettamente correlate di una complessa attività artigianale, per esempio: Croissant 1983; 
Croissant 2000; Croissant 2007.
2 Per quanto concerne il problema interpretativo in relazione alla ricerca applicata sui contesti di 
rinvenimento per l’ambito culturale preso in esame, cfr. per esempio, tra i casi più studiati, Locri: Torelli 
1977; Taranto: Lippolis 1995; Taso: Muller 1996; Huysecom-Haxhi 2009; Durazzo: Dufeu-Muller, 
Huysecom-Haxhi, Muller 2010; per contributi che partono da questi contesti specifici per considerare 
problemi più generali, per esempio Torelli 1977; Lippolis 2001; Muller, Huysecom 2007; Lippolis 
2009; Torelli 2011.
3 In particolare, per la parte greca sono presenti solo le voci ‘Offerte votive’, che comprende anche 
coroplastica e problemi connessi ai depositi in ThesCRA I, s.v. Offerte votive, pp. 311-313 (B. Forsén) e 
bothros, inThesCRA IV, s.v. Bothros, pp. 21-22 (U. Sinn). 
4 Nella parte dedicata al mondo etrusco, italico e romano, è presente una sezione ‘depositi votivi’, 
compresa tra le strutture di culto ThesCRA IV, s.v. Deposito votivo, pp. 227-228 (A. Comella ), ThesCRA IV, 
s.v. Favisae, pp. 240-241 (A. Comella), ThesCRA IV, s.v. Stips, pp. 336-337 (A. Comella), in una posizio-
ne, comunque, del tutto marginale rispetto alla dimensione del fenomeno, aspetto che non ne permette un 
adeguato sviluppo.
5 Il problema, già messo in evidenza per l’area italica in Comella 1981, è stato discusso, per esempio, 
in Lippolis 2001; vedi, inoltre, Parisi 2010; Lippolis, Parisi 2012.
57
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
compreso tra il VII e il IV secolo a.C. e non possono rispondere alle situazioni rituali 
registrate nelle fasi storiche successive6.
•	 Nel	regime	delle	offerte,	non	è	possibile	documentare	che	la	coroplastica	e	gli	altri	
tipi di dono occupino la medesima posizione e rivestano la stessa funzione. Le statue, 
in particolare (di formato a un terzo del vero, di grandezza naturale o superiore, in 
marmo o in bronzo, ma anche in terracotta), non sono strumenti di un’azione rituale 
ma veri e propri monumenti stabili. Esse stesse sono, in realtà, oggetto di un rituale, 
quello di dedica, conseguente a un permesso pubblico, che prevede anche la spe-
cificazione del singolo committente, testimoniata spesso da un’epigrafe che attesta 
l’esercizio di un diritto7. 
 È organizzata in maniera completamente diversa, invece, l’offerta coroplastica; le sta-
tuette fittili, infatti, sono strumenti manipolati durante il rituale e poi in genere ab-
bandonati alla fine dello stesso, nella maggior parte dei casi accumulati casualmente 
all’aperto oppure sepolti con una cerimonia di obliterazione; possono anche essere 
oggetto di spostamenti successivi, in occasione di risistemazioni o chiusure dello spa-
zio sacro e quasi sempre presentano una frantumazione rituale8. Nessun documento 
permette di ricostruire un’unica scala di valori all’interno della quale si pongano, 
a un diverso livello, i vari oggetti dedicati; cioè, le piccole rappresentazioni fittili, 
6 Vedi per esempio Alroth 1999; dopo il 350 ca, infatti, si può registrare una forte discontinuità 
nei comportamenti di culto tradizionali, con la scomparsa quasi completa dei soggetti figurativi utilizzati in 
precedenza e, a quanto sembra, dell’intero sistema d’uso rituale degli stessi. L’introduzione di un patrimonio 
coroplastico del tutto nuovo e improntato a esigenze espressive chiaramente diverse, a partire dal 340-330 
a.C. segna un cambiamento decisivo nell’uso e nella funzione dei materiali fittili impiegati, mostrando un 
processo recessivo che giunge a conclusione verso la fine del III secolo a.C., sebbene forme di continuità 
ridotte, o limitate a singoli abitati, come qualche occasionale ripresa continuino ad essere registrate ancora 
nei due secoli successivi, sempre con una progressiva decrescita quantitativa e di attestazioni. In alcuni casi 
il riconoscimento di tale cesura è stata avvertita per siti specifici o aree cultuali singole: per esempio, proprio 
per Locri Torelli 1979, p. 97, individua chiaramente come «l’asse della religiosità già a metà del IV sec. 
tenda più o meno a rapidamente a spostarsi dalle grandi istituzioni sacre collettive d’origine arcaica verso 
forme di tipo semi-privato», fenomeno che risulta del tutto omogeneo al generalizzato cambiamento che 
può essere registrato nel mondo greco. Inoltre, non si può evitare di mettere in collegamento tale situazione 
con l’evoluzione riscontrabile nel mondo cultuale romano, interessato da una crisi religiosa che attraversa il 
periodo tra III e I secolo a.C., in cui si manifesta appunto il contrasto tra modalità rituali tradizionali e espe-
rienze religiose individuali, dipendenti strettamente dall’elaborazione della concezione del sacro avvenuta in 
ambito greco: Scheid 1983; per la valutazione archeologica del fenomeno nell’Ellenismo italico: Comella 
2001.
7 Sulle dediche votive in generale, Lazzarini 1976; Day 1994; Day 2010; ancora diverso rispetto 
alla statuaria è il caso dei rilievi votivi; per una sintesi critica del fenomeno produttivo in generale, a questo 
proposito, Comella 2002.
8 Nel caso di Taranto, per esempio, Lippolis 1995; Lippolis 2001.
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almeno nelle fasi in esame, non appartengono alla stessa categoria delle dediche di 
‘grande’ statuaria, con le quali, quindi, non possono essere confrontate dal punto di 
vista funzionale, come se fossero elementi diversi di una medesima scala di valori. 
Se il rituale collettivo prevedeva la manipolazione di riproduzioni ridotte di soggetti 
figurati (come appunto nel caso della coroplastica), quest’operazione era competenza 
delle persone collegate al rito, in maniera indipendente dalla loro posizione sociale o 
economica9. A parte casi specifici, quindi, la coroplastica è realizzata per un’attività 
puntuale e limitata, non necessita di una singola autorizzazione, non prevede l’iden-
tificazione del dedicante e non diventa parte dell’arredo monumentale del santuario.
•	 L’uso	della	coroplastica	non	caratterizza	che	alcune	tra	le	varie	possibili	azioni	rituali;	
rispetto alla sistematicità del sacrificio, della lustrazione e della preghiera, esso è oc-
casionale o complementare, di conseguenza può non essere indicativo dell’intensità 
e della continuità di frequentazione di un luogo sacro, ma testimonia solo eventi 
singoli o in alcuni casi condotti in maniera cadenzata, spesso indipendentemente 
dalla pratica di culto consueta10.
•	 Come	la	cerimonialità	è	collettiva	e	periodica,	piuttosto	che	individuale	e	sponta-
nea11, così anche l’uso della coroplastica appartiene a una sfera collettiva e a una 
9 Non si può escludere, peraltro, che l’offerta di coroplastica possa appartenere, almeno nelle prime 
fasi, a una serie di comportamenti più estesi, che potevano prevedere anche offerte analoghe ma di materiale 
diverso, in parte deperibile (e quindi non conservate); in questo caso bisogna ricordare l’uso del legno, della 
cera e soprattutto le figure realizzate (a stampo?) nella categoria dei dolci, offerte per esempio in occasioni 
demetriache (plasmata nelle thesmophoriai, mylloi nelle feste di Demetra a Siracusa, etc.): Lippolis 2006, 
pp. 12-23, in particolare pp. 17-18.
10 Rispetto alla continuità dei rituali sacrificali incruenti e cruenti e alla ripulitura dei residui prodotti, 
le cerimonie in cui avveniva la manipolazione e l’offerta delle statuette fittili costituiscono un’alternativa 
meno frequente e evidentemente concentrata in alcune situazioni; gli eventi di fondazione o di dismis-
sione (temporanea o definitiva) di un’area sacra sembrano essere privilegiati, ma ci sono anche casi di una 
ripetizione costante nel tempo, come per i bothroi della stoà ad U di Locri Epizefiri (cfr. infra, nt. 60); tali 
operazioni, però, non possono essere poste sullo stesso piano delle pratiche rituali primarie, venendo a rap-
presentare eventi da decodificare di volta in volta, che possono essere stati posti anche sotto il ‘patronato’ di 
una figura divina complementare rispetto a quella titolare dello spazio sacro.
11 Il problema del carattere della ritualità e del culto è oggetto di discussione e merita un approfondi-
mento che non può essere limitato allo spazio di questo contributo; in maniera cursoria è possibile ricordare 
come Claude Lévi-Strauss mettesse in guardia dal rischio di non valutare attentamente il carattere collettivo 
delle manifestazioni rituali in condizioni sociali prive di un’autonomia individualistica: «Gli uomini non 
agiscono, in quanto membri del gruppo, conformemente a ciò che ognuno prova come individuo: ogni 
individuo sente in funzione del modo in cui gli è permesso o prescritto di comportarsi. I costumi sono 
dati come norme esterne, prima di generare sentimenti interni» (Lévi-Strauss 1964, p. 100). Il problema 
riguarda anche la cultura religiosa romana, a proposito della quale John Scheid ricorda che «è una religione 
sociale ed è una religione fatta di atti di culto» e di conseguenza nel rituale «Gli uomini non agiscono, 
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norma condivisa; anche se è necessario considerare i singoli casi in maniera specifica e 
aver presente la possibilità di comportamenti individuali, tuttavia, nella grande mag-
gioranza dei contesti, il carattere iterativo e indefinito dei reperti indica chiaramente 
che rientrano generalmente nell’esercizio di un rituale partecipato.
•	 Se	la	deposizione	delle	figure	fittili	testimonia	una	singola	azione	rituale	o	una	se-
rie di azioni rituali analoghe ripetute nel tempo, le iconografie impiegate, quindi, 
fanno riferimento alle particolari finalità della singola cerimonia. Questa può essere 
complementare rispetto alla pratica sacra più consueta nel santuario; di conseguen-
za, anche le iconografie impiegate non possono essere considerate necessariamente 
manifestazioni dirette del culto principale, ma possono segnalare anche figure divine 
o attività sacre accessorie12.
•	 L’uso	della	coroplastica	non	caratterizza	tutti	i	culti	in	maniera	eguale,	ma	solo	alcu-
ni, e in particolare sembra ricollegabile ad azioni gestite dai membri femminili del 
gruppo sociale, fatto che ne spiega la maggiore frequenza nei luoghi di culto più spe-
cificatamente dedicati a divinità connesse con i diversi ruoli assolti dalle donne. Non 
ci sono elementi, inoltre, che permettano di procedere a un’equivalenza automatica 
tra il genere dei soggetti rappresentati e il genere degli operatori cultuali (donne per 
soggetti femminili e uomini per soggetti maschili)13.
•	 La	presenza	di	un	deposito	non	 segnala	necessariamente	 la	 frequentazione	 stabile	
di un luogo di culto ma può costituire anche l’esito di una singola azione rituale, 
come membri del gruppo, secondo ciò che ognuno prova individualmente: ognuno reagisce secondo il 
comportamento consentito o prescritto» (Scheid 1983, pp. 8-9); nello stesso testo si rimanda appunto a 
Lévi-Strauss 1964 per ricordare che le usanze esistono come norme esterne, ancor prima di dare vita a 
sentimenti individuali, al pari delle circostanze in cui potranno o dovranno manifestarsi.
12 Cfr. nt. 10.
13 Il problema degli operatori cultuali connessi all’uso della coroplastica è privo di una trattazione 
sistematica e manca di precise indicazioni delle fonti letterarie. Ciononostante una serie di elementi spinge 
a considerare con attenzione una pertinenza prevalentemente femminile: l’uso di plasmata (anche se non in 
terracotta) appannaggio di sacerdozi femminili; la prevalente destinazione delle terrecotte figurate a ritualità 
femminili (riti di passaggio legati ai culti di Artemide, ai culti matrimoniali, ai culti funerari, anch’essi in 
genere competenza delle donne); l’amplissima preponderanza di soggetti femminili (che si tratti di divinità 
o delle più frequenti fedeli in atto di offerta o legate a varie ‘situazioni’ cerimoniali); la loro mancanza nei 
culti poliadici e più propriamente maschili. Una manipolazione femminile potrebbe essere possibile anche 
quando le figure identificano uomini in diversi stadi di età, bambini, giovani e maturi, dal momento che, 
nonostante il dibattito sui contesti in cui queste iconografie sono attestate sia ancora aperto, è molto alta 
la possibilità che possa trattarsi di manifestazioni legate a culti di fertilità (aspettativa o ringraziamento in 
funzione della nascita del bambino) o di carattere funerario (banchettanti ed eroi guerrieri); sul tema dell’i-
dentificazione delle fedeli nelle figure coroplastiche, da ultimo, Donateur 2009. 
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in un’area che acquista un carattere sacro solo a seguito dell’evento, senza essere più 
utilizzata per situazioni analoghe. In questo caso si tratta di testimonianze puntuali, 
frequenti sia in ambito greco che italico, gestite dall’intera collettività o da alcuni 
segmenti della stessa, come gli uomini in armi, un corpo magistratuale o un gruppo 
sociale con legami di vario tipo14.
Il modello locrese
Per entrare meglio nel merito di questi problemi e per discutere in maniera concreta 
alcuni aspetti cui si è fatto riferimento, la situazione di Locri Epizefiri offre ampie possi-
bilità di ricerca, proprio per l’importanza che ha assunto nella costituzione di un nuovo 
tipo di approccio all’archeologia del culto e per la possibilità di disporre di una base di 
documentazione complessa e articolata. 
Nella bibliografia degli ultimi decenni, che ha molto ampliato l’orizzonte informa-
tivo sul tema15 e ha visto anche elaborazioni di grande impegno metodologico, prevale 
14 Un esempio può essere costituito dai rituali praticati in funzione dell’attività militare; per esempio 
lo schieramento armato compie rituali e sacrifici nei luoghi in cui si accampa, alla partenza e al termine di 
un percorso, prima di ingaggiare battaglia, alla fine come operazioni di ringraziamento e di purificazione; in 
queste situazioni i sacra possono esser trasportati e le attività svolte nei punti di ‘stazione’ che non diventano 
di per se luoghi di culto, ma che possono conservare tracce delle cerimonie svolte. Nella tradizione spartana, 
per esempio, le teossenie dei Dioscuri costituivano, appunto, uno di questi rituali itineranti, appannaggio, 
in questo caso, della responsabilità dei re: Lippolis 2009.
15 Le pubblicazioni di materiali, contesti e temi dell’archeologia del culto nell’Italia preromana si sono 
incrementate negli ultimi decenni, facendo riscontro a una generale crescita di attenzione su questi aspetti; 
un impulso fondamentale è stato impresso dal progetto per il Corpus delle stipi votive in Italia, a cura di A. 
Comella, M. Torelli (21 voll. editi, 1986-2011); cfr., inoltre, Comella 1981, Comella 2001, Söder-
lind 2004, Depositi votivi 2006; Torelli 2011. Per l’Italia meridionale ellenica, invece, si può consultare 
la collana Culti greci in Occidente (3 voll. editi, 1995-2013); si citano di seguito solo alcuni studi principali 
che permettono di approfondire il tema del rapporto tra contesti, produzione e iconografie, con ampia 
bibliografia di riferimento: in generale sui culti demetriaci: Hinz 1998, Demetra 2008; la polis meglio nota 
in questo caso è probabilmente Taranto, per la quale si dispone di una cospicua bibliografia specifica, indi-
rizzata sia ai contesti che al materiale in collezione: Iacobone 1988, Lippolis 1995, Lippolis 2001, Bencze 
2001, Lippolis 2005, Lippolis 2009, Poli 2010a, Poli 2010b; Bencze 2010; Bencze 2013; per la diffu-
sione di comportamenti e materiali votivi tarantini nel mondo messapico: Mastronuzzi 2013. Anche per 
Metaponto e per l’area lucana ionica si dispone di un repertorio significativo: Letta 1971, Olbrich 1980, 
Postrioti 1996, Rituali per una dea 2001, Barberis 2004, Spazio del rito 2005, Brateís datas 2011, Nuove 
ricerche 2012, Sassu 2013. Tra le poleis della Calabria, in mancanza di edizioni sistematiche di contesti da 
Sibari e da Crotone, emerge il caso di Locri e delle sue colonie, su cui vedi: Barra Bagnasco 1984; Barra 
Bagnasco 1986, Ammermann 1985, Costabile 1991, Barra Bagnasco 2009, Pinakes 1999-2007; cfr., 
inoltre Genovese 1999; per Poseidonia: Ammermann 1991, Ammermann 2002, Ammermann 2007; per 
la Sicilia: Kekulé 1884, Rizza 1960, Allegro 1972, Giudice 1979, Bell 1981, Bignasca 1992, Dewail-
ly 1992, Frasca 1995, Pautasso 1996, Portale 2000, Spagnolo 2000, Fiertler 2001, Albertocchi 
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una tendenza a generalizzare alcune soluzioni interpretative, aspetto che appiattisce e 
banalizza la documentazione. Questo avviene, ad esempio, nel caso della ritualità di pas-
saggio, che a volte sembra l’unica chiave di lettura adottata all’interno di un panorama 
cultuale in realtà ben più vasto e complesso. Anche da questo punto di vista i depositi 
votivi di Locri hanno senza dubbio rivestito un ruolo centrale nella ricerca, contribuen-
do alla formulazione di schemi interpretativi poi adottati negli altri casi. In particolare, 
l’intervento di Mario Torelli nel convegno di Taranto del 1976 sulla colonia locrese, 
edito l’anno successivo, ha segnato un cambiamento significativo sia negli obiettivi co-
noscitivi, sia nel modo di analizzare i materiali16. La sua ricerca, che iniziava insistendo 
sull’importanza dell’approccio contestuale, con un certo anticipo rispetto al diffuso ri-
conoscimento di tale esigenza metodologica, ha saputo sfruttare percorsi filologico-anti-
quari e introdurre temi propri dell’antropologia, ricostruendo un sistema espressivo che 
trovava le sue motivazioni più profonde nell’analisi delle dinamiche socio-economiche 
della comunità esaminata. La rinuncia a una presentazione retorica dell’antichità, l’a-
nalisi di sistema e l’uso di categorie come la ritualità di passaggio, elementi presenti in 
maniera organica in questo lavoro e in successive riprese e ampliamenti17, hanno profon-
damente influito sulla bibliografia archeologica posteriore, soprattutto in Italia. 
Non sempre, però, gli studi successivi hanno saputo procedere sulla strada tracciata, 
spesso abusando del ricorso al modello costituito dai riti di passaggio, a volte facendo pre-
valere la presentazione descrittiva sull’analisi critica del contesto, in altri casi privilegiando 
l’esegesi stilistico-produttiva, in genere senza riuscire a restituire quella visione comples-
siva da cui scaturiva la prospettiva più innovativa dello studio di Torelli. La forte crescita 
dell’attenzione per le manifestazioni del culto ha segnato comunque gli ultimi decenni, 
con un rilevante incremento di seminari, lavori e progetti. Soprattutto gli ambienti di 
cultura anglo-sassone hanno dedicato, in maniera indipendente e sistematica, una parti-
colare attenzione alle forme rituali e ai metodi interpretativi, determinando recentemente 
anche in Italia una ripresa di interesse e l’introduzione di nuovi approcci antropologici18.
Il caso locrese, pienamente inserito nella complessa bibliografia sull’argomento, è 
divenuto, quindi, un modello acquisito e, pur avendo conosciuto importanti nuove 
acquisizioni attraverso l’edizione e la scoperta di contesti e materiali19, non ha visto un 
2004, Acropoli di Gela 2005, Pisani 2008; Bellia 2009, Gasparri 2010; Philotechnia 2012, infine, offre 
una presentazione cronologica, contestuale, tematica e bibliografica fondamentale per lo studio della coro-
plastica siceliota, ma di grande utilità anche per la stessa ricerca in altre culture regionali.
16 Torelli 1977.
17 Sullo stesso tema Torelli 1979; Torelli 2011, pp. 77-94, su Locri.
18 In questo senso si può consultare un’ampia bibliografia, da Renfrew 1985, Renfrew 1994 a Bell 
2009; una sintesi su definizioni e metodi interpretativi, anche al di fuori dell’archeologia mediterranea, in 
Insoll 2004; Archaeology of Ritual 2012.
19 Sull’archeologia di Locri Epizefiri è possibile consultare un’estesa bibliografia, di cui si citano gli 
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riesame organico del fenomeno complessivo. Proprio partendo da queste osservazioni, si 
ritiene importante sollecitare una discussione sul tema locrese, considerando la recente 
edizione sistematica dei pinakes20, la scoperta del thesmophorion all’esterno delle mura21, 
la revisione sistematica della produzione coroplastica proveniente dagli scavi22, un com-
plesso di dati che privilegia la documentazione proveniente dalla polis coloniale.
Conviene ripartire proprio dall’uso del ‘contesto’, o, meglio, dei diversi livelli di con-
testualizzazione; il grande deposito della Mannella, all’esterno delle mura settentrionali 
della città (fig. 1), costituisce ancora, da questo punto di vista, un caso esemplare, con-
siderando la ricchezza e la complessità della documentazione. Il sistema interpretativo 
proposto da Torelli scopre la centralità del rito matrimoniale, proposto come tema uni-
ficante delle numerose tipologie rappresentative dei pinakes, con una polarità tra due 
forme di culto diverse, che regolano due diverse funzioni legate alla sfera sessuale, quella 
‘produttiva’ del matrimonio, che garantisce la continuità del gruppo sociale, e quella 
‘improduttiva’ delle etere e del prossenetismo, che risponde ad altre esigenze e assume 
un altro ruolo nella collettività. Il riconoscimento di due situazioni opposte e com-
plementari introduce un meccanismo interpretativo bipolare chiaramente dipendente 
dall’analisi strutturalista e cerca di spiegare materiali e azioni rituali all’interno di un si-
stema espressivo omogeneo. Su un altro piano, meno evidente, ma altrettanto esplicito, 
però, si fonda la base interpretativa, che crea le premesse per non rendere fine a se stesso 
lo svelamento della struttura, ma, al contrario degli antropologi francesi, riconoscere gli 
elementi fondanti di un contenuto storico e sociale. I pinakes, si sostiene, sono espres-
sione di una religiosità popolare, non dei ceti oligarchici locresi e, alla fine dell'analisi 
condotta, il senso di quest’affermazione si riconosce nella lettura del fenomeno come 
manifestazione di una crisi sociale, forse riconoscibile anche sulla base di altri indicatori, 
strettamente legata alla gestione del territorio e a uno stato di incertezza che condiziona 
il percorso della ritualità locale. 
Per Torelli, quindi, i pinakes sono espressione di una tradizione popolare (‘una devo-
zione povera’, una ‘religiosità minuta’23) e indicherebbero una particolare fioritura del 
santuario, seguita a un sostanziale declino, in una fase in cui altri rituali avrebbero acqui-
sito maggiore rilievo, in altri luoghi, estranei alla cultura della classe dominante. Forse 
studi principali con repertori bibliografici specifici: Arias 1977; Gullini 1980; Costamagna, Sabbione 
1990; Costabile 1991; Costabile 1992; Sabbione 2010. La collana di saggi e relazioni di scavo Locri 
Epizefiri, a cura di M. Barra Bagnasco, comprende 6 voll. (Firenze 1977-1992, voll. I-IV, Alessandria 
2009-2011, voll. V-VI).
20 Pinakes 1999-2007.
21 Milanesio 2005; Milanesio 2010; Torelli 2011, pp. 90-92.
22 Barra Bagnasco 2009, con ampia bibliografia precedente.
23 Torelli 1979, pp. 92, 94.
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per la prima volta in maniera evidente si attribuisce a un esame ‘funzionale’ del contesto 
uno strumento interpretativo legato alla realtà economico-sociale24. La lettura comples-
siva che ne scaturisce diventa un’acquisizione generalmente accettata nella bibliografia 
successiva, come emerge, per esempio, anche nella lettura dei culti locresi proposta da 
Felice Costabile25. I pinakes sono, quindi, un segnalatore del successo del santuario e del 
suo declino come della comparsa di una religiosità popolare in opposizione a quella della 
classe dirigente. Anzi, si propone che le fanciulle e le loro famiglie, responsabili delle de-
diche, affrontassero, anche attraverso il rito, un processo di integrazione sociale26. I rilie-
vi acquistano, quindi, una sostanziale genericità funzionale, volta a esaltare il complesso 
delle pratiche centrate sul matrimonio (legate alla figura di Kore), viste in opposizione 
rispetto alla ierodulia (legata alla figura di Afrodite), con una bipolarità riconosciuta 
anche sul terreno, nell’opposizione tra due santuari posti alle estremità dell’impianto 
urbano, la Mannella da un lato e Centocamere dall’altro (fig. 2)27. 
I depositi della Mannella
Partendo da questa ricostruzione, che ha espresso una capacità di articolazione in-
novativa nel metodo e nelle prospettive, a distanza di diversi anni e sulla base dei nuovi 
risultati della ricerca, appare necessario riconsiderare il problema. Per procedere in que-
sto senso è opportuno ricapitolare qualche informazione sul principale deposito votivo 
della Mannella (considerabile come deposito primario) (fig. 3); questo sembra essere 
stato distinto in tre livelli: l’inferiore conteneva statuette fittili, protomi, busti, ceramica 
corinzia, attica a figure nere e a figure rosse; quello mediano soprattutto frammenti di 
pinakes e l’ultimo strato ceramica corinzia, attica a figure nere e rosse e poche terrecotte 
24 Cfr. per esempio Torelli 1979, p. 92: «un mutare del livello, quantitativo e qualitativo degli ana-
themata, che dimostra assai bene come quelle strutture religiose, proprio per la loro intrinseca natura di 
strumenti di mediazione ideologica, riflettano abbastanza fedelmente le progressive trasformazioni della 
realtà economico-sociale di Locri Epizefiri».
25 Costabile 1996, p. 23.
26 Torelli 2011, p. 86 parla di «un processo di integrazione sociale delle classi subalterne di condizio-
ne semiservile o comunque non appartenenti all’aristocrazia delle ‘Cento Case’».
27 Torelli 1979, p. 91 ribadisce quanto già sviluppato in Torelli 1977, sottolineando sin dal prin-
cipio, «l’importanza fondamentale per la città, anteriormente all’età ellenistica, dei culti di Afrodite e di 
Persefone, perni di una religiosità elaborata e vissuta in funzione di ben precise strutture di classe»; nel caso 
di Afrodite, comunque, si propone una specie di culto ‘diffuso’, con valenze diverse, dal tempio ionico di 
Marasà, di cui si riconosce l’attribuzione alla dea, a Centocamere, riconosciuto nel lupanar della ierodulia 
posto all’esterno della città, alla ‘casa dei leoni’, in cui si concentra la specifica pratica delle Adonie: Torelli 
2011, in particolare pp. 79-88.
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votive28. Come aveva già notato Orsi, quindi, il deposito non presentava una formazione 
progressiva in sequenza cronologica, ma era frutto di un unico intervento, uno scarico 
sistematico effettuato in una sola occasione, che aveva previsto una parziale selezione del 
materiale e un’accurata deposizione nel terrapieno29. I dati relativi alla frequentazione 
successiva, dalla fine del V secolo a.C. all’Ellenismo, invece, provengono sia da altri saggi 
di Orsi, sia dagli scavi condotti nel 1941 e nel 1953, in posizioni evidentemente diverse 
da quella del primo intervento, che non è possibile ubicare con precisione30. È stata 
avanzata con buoni argomenti l’ipotesi che al deposito principale se ne affiancassero, 
quindi, altri successivi di vario tipo (considerabili come depositi secondari), che sembra-
no cronologicamente posteriori e molto più limitati nella quantità31. Bisogna ricordare, 
inoltre, che nell’area sono state recuperate monete di III secolo a.C. e di età romana, 
queste ultime rinvenute da Orsi presso una piccola edicola in blocchi eretta dopo la 
prima importante deposizione di votivi (fig. 4)32. 
Si può ricostruire, quindi, una sequenza per fasi principali: il deposito primario, ef-
fettuato in maniera sistematica e con tre diversi strati di materiale, è avvenuto nello spa-
zio di riempimento di un argine del vallone della Mannella costruito in opera quadrata 
verso la metà del V secolo a.C. È seguita la costruzione dell’edicola quadrangolare con 
un bothros centrale e poi depositi secondari, minori per quantità e qualità di materiali, 
che non oltrepassano il III secolo a.C. A una frequentazione di età romana sembrano in-
fine pertinenti solo i rinvenimenti monetali, che indicano la persistenza di un’attenzione 
rituale, anche se manca ogni altro elemento che identifichi consistenza e rilevanza sociale 
del luogo di culto in questo periodo.
Conviene concentrarsi sul deposito primario e più antico; in esso erano stati riposti 
anche reperti in bronzo, più significativi di quanto non emerga dalle relazioni di Orsi: 
l’elmo dedicato da Phrasiadas del 500-480, un altro elmo calcidese e frammenti di ulte-
riori esemplari; scudi bronzei con bordo decorato, frammenti di imbracciatura a fascia 
28 Cardosa 2010; Sabbione 1996, pp. 32-33; sui pinakes si può consultare un’ampia bibliografia, di 
cui ci si limita a ricordare Prükner 1968; Vlad Borrelli, Sabbione 1996; Zancani 1994-1995; Mer-
tens-Horn 2005; Pinakes 1999-2009, tutti con ampia bibliografia specifica; una sintesi in Torelli 2011, 
pp. 117-122.
29 Orsi 1909a; Orsi 1909b; si deve a Cardosa 2010 un’accurata ricostruzione dei diversi interventi, 
delle modalità con cui furono eseguiti e una proposta interpretativa che affronta in maniera concreta i dati 
di scavo recuperabili; le statuette in terracotta e i vasi in ceramica del deposito primario sono stati datati tra 
il VI e la prima metà del V secolo a.C.; considerando inoltre la cronologia dei pinakes, appare evidente che 
il seppellimento sia avvenuto intorno al 450 a.C.
30 Costamagna, Sabbione 1990, pp. 96, 283; Sabbione 1996, p. 32. Anche il recente riesame com-
plessivo delle iscrizioni locresi mostra l'importanza del contesto della Mannella e il suo rapporto con la 
figura di Persefone, esplicitamente ricordata in alcune dediche: Del Monaco 2013, pp. 127-133. 
31 Cardosa 2010, in particolare pp. 354-356; cfr. anche Sabbione 1996, p. 32.
32 Sabbione 1996, p. 32.
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decorati, applicazioni; erano presenti anche vasi di bronzo, attestati da prese a cilindretto 
e da altre guarnizioni plastiche, attribuibili al medesimo contesto e conservati nella col-
lezione Candida33.
Più difficile appare invece l’esame della ceramica figurata: il problema principale è in-
sito nella confusione del materiale, a causa di ripetuti spostamenti, con una mescolanza 
tra reperti della Mannella e altri dalla necropoli di Lucifero, con la possibilità di ulteriori 
intrusioni, non altrimenti determinabili. Gli unici frammenti sicuri, quindi, sono quelli 
editi da Orsi, mentre per gli altri persiste una notevole incertezza; sebbene il problema 
sia esplicitamente ricordato nelle edizioni dei materiali attici figurati di Filippo e Giada 
Giudice, in queste sedi, nonostante i dubbi, si offre comunque un’attribuzione ai due 
diversi ambiti di rinvenimento, operando una scelta che si spiega soprattutto con l’in-
teresse volto alla ricostruzione complessiva del flusso commerciale e non all’esame dei 
contesti34. Il materiale, in ogni caso, nel suo insieme mostra come la ceramica attica che 
giunge a Locri tra il 500 e il 475 presenti una diffusione rispetto all’insieme del flusso 
commerciale considerato in Occidente pari al 19,92 %, incrementandosi rapidamente 
nel quarto di secolo successivo (59,02 % tra il 475-450), per poi cadere sino al 10,90 
% e quasi scomparire nel venticinquennio seguente. È difficile considerare esattamente 
la percentuale del materiale della Mannella che incide su questa valutazione, ma è senza 
dubbio molto alta, mostrando in maniera evidente come la dedica dei pinakes sia stata 
sostanzialmente coeva all’offerta di ceramiche figurate; la situazione è mutata dopo la 
metà del secolo, con una sensibile decrescita, e in particolare non sembrano esserci più 
attestazioni dopo il 435-425 a.C.
Risulta evidente, quindi, che la considerazione del movimento commerciale di 
Atene verso Locri appare fortemente condizionata dal rinvenimento del deposito della 
Mannella. È probabile che l’esaurimento del fenomeno, a partire dalla metà del secolo, 
sia in parte imputabile al fatto che cambia il regime di offerte nel santuario oppure che 
non sono stati recuperati altri depositi pertinenti alla fase successiva. In ogni caso, per 
vari motivi, non credo che si possa imputare tale andamento all’interruzione dei rapporti 
politici della città con Atene, sia perché gli intermediari commerciali non sono neces-
sariamente attici, sia perché normalmente questi due livelli (politico e commerciale) 
non appaiono mai sovrapponibili (il caso di Corinto lo conferma), sia perché non c’è 
coincidenza cronologica tra il declino del processo maggiore di acquisizione (440-435) 
e la spedizione ateniese in Sicilia che sarebbe l’espressione evidente della stessa rottura 
politica35.
33 Sabbione 1996, pp. 32-35; Meirano 2005.
34 Giudice 2007; Giudice, Giudice, Muscolino 2009, entrambi con bibliografia precedente.
35 Giudice 1996 attribuisce l’interruzione o la radicale decrescita di importazioni attiche a Locri alla 
possibile formazione di laboratori artigianali locali.
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Per quanto riguarda i pinakes, manca la possibilità di una valutazione adeguata del 
rapporto con il resto del materiale deposto. Anche se la mancanza di informazioni edite 
ha costituito senza dubbio un forte deterrente per condurre un’analisi globale, tuttavia le 
indicazioni note sul rinvenimento, sul contesto ambientale, sulle classi e sulle cronologie 
attestate forniscono già alcuni dati da considerare con attenzione. Dell’intero deposito, 
in sostanza, si conoscono in maniera completa solo i pinakes, peraltro solo recentemente 
editi in un ampio corpus completato nel 200936. Questa documentazione permette ora 
di fondare su basi più concrete la valutazione del fenomeno produttivo delle lastre fittili 
a rilievo, rispetto a quanto non fosse possibile nel 1976 e già questo rappresenta un mo-
tivo che invita a una riconsiderazione. 
La coroplastica, a parte i pinakes, nell’insieme ancora sostanzialmente inedita, è più 
abbondante nel VI secolo a.C. e sembra ridursi nella prima metà del V, come se i pinakes 
prodotti in questo periodo avessero soppiantato le altre offerte e fossero divenuti quasi 
alternativi37. Nel deposito, infatti, mancano totalmente i materiali di stile severo e classi-
co, mentre quelli databili tra la fine del V e gli inizi del IV secolo a.C. attestati nell’area, 
quasi certamente non sono pertinenti alla stipe scavata da Orsi, ma provengono dai 
depositi secondari scavati in seguito38. I pinakes, quindi, emergono in maniera evidente 
come un votivo eccezionale; non rispondono alla tradizione locrese precedente né a 
quella successiva, che si mostrano uniformi ad altri ambienti culturali analoghi, e sono 
utilizzati per un periodo abbastanza breve, in maniera tutto sommato esclusiva. 
Sono, quindi, un prodotto coroplastico nuovo, che si afferma contemporaneamente 
alla recessione delle tipologie tradizionali di statuette fittili e all’incremento della ce-
ramica di pregio figurata; soprattutto, però, come si è detto, i pinakes documentano 
un’attività concentrata in pochi decenni, senza mostrare forme analoghe né prima né 
dopo. Il loro uso, quindi, difficilmente può essere considerato altro che un’eccezione 
temporanea all’interno dei comportamenti rituali più consueti; nonostante la ricerca 
stilistica abbia messo in luce differenze tra i diversi manufatti, queste non sembrano suf-
ficienti a documentare una produzione protrattasi nel tempo; anzi, altre considerazioni 
inducono a ricostruire l’impressione di una forte concentrazione di queste offerte tra gli 
anni settanta e sessanta del V secolo a.C.39.
36 Pinakes 1999-2009.
37 Sabbione 1996, p. 36.
38 Sabbione 1996, p. 36.
39 La cronologia del materiale è difficilmente definibile con precisione, dal momento che si basa su 
motivazioni stilistiche che possono essere fortemente condizionate dalla specifica cultura artigianale del 
coroplasta; per Prükner 1969 sarebbero stati prodotti nel terzo decennio del V secolo a.C., periodo in 
genere considerato anche dagli altri editori come il principale, sebbene le proposte successive abbiano optato 
prevalentemente per un arco di tempo più ampio, a partire dal 490, considerando inoltre la possibilità che 
qualche esemplare possa anche essere attribuito agli anni prossimi alla metà del secolo: Vlad Borrelli, 
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Anche in questo senso sono importanti i risultati della recente edizione dei pinakes; 
è emersa in maniera molto chiara, infatti, una forte esigenza di distinzione iconografica 
dei prodotti. Pur essendo ottenuti con un procedimento seriale, questo, infatti, non 
sembra funzionale a un incremento e a una standardizzazione produttiva. I dieci gruppi 
distinti per soggetto (fig. 5) comprendono 197 tipi per 5360 frammenti rinvenuti e ca-
talogati, che possono essere pertinenti a un numero di pinakes reale più ridotto, almeno 
di 1200 esemplari e che forse non ha mai raggiunto i 2000 pezzi; soprattutto, colpisce il 
fatto che sono state riconosciute almeno 346 matrici, la maggior parte delle quali prive 
di uno sviluppo in generazioni d’uso successive. Considerando i dati disponibili, si deve 
desumere, di conseguenza, che ogni matrice non è stata utilizzata per produrre più di 
tre/quattro pinakes di media e che il gruppo più numeroso, il secondo, ha raggiunto il 
rapporto massimo di 5 prodotti per ogni matrice. 
A questi dati si deve aggiungere una serie di altre costatazioni: la diminuzione del 
grado di nitidezza del rilievo non può essere attribuito a usura, ma alla qualità della 
stessa matrice; il riuso della matrice ha spesso comportato modifiche; a volte si sono 
creati tipi abbinando parti di due diverse matrici; in prevalenza, infine, le matrici sono 
state impiegate per un’unica generazione d’uso. Dall’insieme di queste notazioni, in 
sostanza, appare evidente che l’attenzione maggiore non è stata rivolta alla quantità e 
alla serialità, ma all’esigenza di differenziare il più possibile la produzione dal punto di 
vista iconografico. Considerando la complessità del lavoro effettuato attraverso matrici, 
ci si rende conto di quanto l’attività artigianale sia stata fortemente condizionata dalle 
esigenze espressive della pratica di culto cui erano destinati i rilievi, in quanto oggetti di 
offerta e/o di testimonianza di un compimento e di una partecipazione rituale. Proprio 
questa grande quantità di matrici rende necessaria la compresenza di diversi artigiani che 
possono essere stati portatori di capacità e tradizioni figurative diverse, fatto che spiega 
bene le differenze formali constatate, non necessariamente imputabili a una diversa col-
locazione cronologica del prodotto finito, come è stato più volte notato.
In pratica, i pinakes si confermano come un’eccezione nel panorama coroplastico 
locrese, si concentrano in un arco di tempo ristretto e apparentemente vengono offer-
ti in alternativa ad altri materiali più tradizionali. Essi mostrano di essere l’elemento 
più evidente del cambiamento, avvenuto consapevolmente all’interno di una specifica 
pratica rituale, in quanto prodotto commissionato a un artigianato che sembra attirato 
dall’occasione e che si impegna a rispondere a un’esigenza di differenziazione dei singoli 
oggetti, soprattutto con la creazione di apposite matrici, ma anche attraverso la combi-
nazione di alcune di esse o l’applicazione di colore e di ritocchi posteriori allo stampo. 
Sabbione 1996; Pinakes 1999-2009; Torelli 2011, p. 86.
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La produzione dei pinakes e il contesto cultuale
Oltre che per le considerazioni avanzate in precedenza, il pinax locrese, quindi, non 
risponde alle qualità di un oggetto ‘popolare’, anche per le caratteristiche intrinseche 
della sua produzione. Inoltre, come si è detto, la stessa categoria della coroplastica in 
quanto espressione ‘popolare’ può essere più adatta a situazioni diverse e più recenti, 
come quelle dell’Ellenismo e in particolare dell’Ellenismo italico. A partire dal III secolo 
a.C., per esempio, è ben documentabile lo sviluppo di una forte dicotomia tra la pratica 
pubblica e il sentimento religioso individuale dell’aristocrazia italica e romana, nutrito 
dagli apporti della riflessione filosofica greca. In questo periodo di forte cambiamento 
del clima culturale, si assiste a una più chiara separazione di comportamenti e di pratiche 
tra le diverse classi sociali, effetto della rivoluzione causata dall’espansione dell’impero a 
livello mediterraneo e delle sue profonde e forti ripercussioni sociali40.
I pinakes appartengono invece a un altro contesto cronologico e culturale; si ma-
nifestano piuttosto come prodotto eccezionale, specifico e di eccellenza, difficilmente 
interpretabile come testimonianza alternativa rispetto ai modelli espressivi delle classi di-
rigenti locresi – di cui, peraltro, mancherebbero altre manifestazioni registrabili. Come 
manufatti analoghi, la loro funzione sembra essere quella dell’attestato di partecipazione 
a un rituale, secondo un modello particolare, in auge per un periodo limitato, che richie-
deva una specifica cornice espressiva, innovativa rispetto ai comportamenti precedenti. 
La dedica del pinax, sospeso evidentemente a un supporto, dopo il rituale restava nel 
santuario a certificare la condivisione di una cerimonia collettiva. A questa si partecipava 
anche esibendo, attraverso la scelta del soggetto iconografico, una possibilità di declina-
zioni diverse delle espressioni formali; pur nell’omogeneità del comportamento genera-
le, questo è segno, semmai, di una volontà di distinzione dei singoli casi, che potrebbe 
essere spiegata da un’esigenza di confronto sociale interna alle famiglie dei committenti 
e al loro gruppo. 
L’abbandono di questa specifica ritualità sembra intervenire improvvisamente come 
il suo inizio; in questa fase, però, si dispone la raccolta del materiale offerto, la sua fram-
mentazione rituale e la sua deposizione in un unico scarico, provvedendo comunque a 
distinguere accuratamente i pinakes, ai quali si riconosce, evidentemente, uno statuto 
particolare. Proprio la scelta di depositare questo materiale nel terrapieno compreso 
tra un vecchio e un nuovo argine della fiumara della Mannella sembra essere il primo 
intervento cultuale svolto in quest’area, priva di frequentazioni precedenti sinora rico-
nosciute. In tutta la storia, anche successiva, del luogo sacro mancano strutture e mani-
festazioni adeguate all’importanza di un culto come quello di Kore, centrale a Locri ed 
40 Scheid 1983.
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epiphanestaton41 rispetto all’intera Italia. Posto fuori dalla città42 e dotato di mura proprie 
durante la guerra contro Crotone, esso doveva svilupparsi a ridosso della stessa cinta 
difensiva della polis43; le informazioni letterarie lasciano intendere un sistema complesso 
e articolato, in cui erano state accumulate ricchezze oggetto di depredamenti in alcune 
delle occasioni più traumatiche della città (sono noti saccheggi di Dionisio I verso il 379, 
Pirro nel 274, Pleminio, luogotenente di Scipione, nel 205 e un altro verso il 20044). 
È necessario immaginare un temenos ampio, provvisto di quella serie di strutture 
architettoniche consuete per tali santuari, come si può facilmente comprendere parago-
nando il caso locrese ad altri famosi luoghi di culto magno-greci, come i santuari di Hera 
al Sele o al promontorio Lacinio. Nonostante la mancanza di esplorazioni sistematiche, 
alla Mannella non ci sono, infatti, strutture ed elementi necessari alla definizione di un 
grande santuario peri-urbano, considerando inoltre che si tratta di uno spazio inacces-
sibile, privo di percorsi agevoli, molto limitato. L’area, come appare evidente, è priva 
di un tempio monumentale, ubicata su un’unica stretta terrazza in parte artificiale, in 
un ‘vallone molto stretto e incassato’45 e per Orsi stesso il santuario poteva consistere in 
un semplice «temenos, forse senza vero santuario» come mostra anche la mancanza di 
rinvenimenti relativi a terrecotte architettoniche: gli ex voto sarebbero stati accumulati 
all’aperto, all’interno del recinto46. Manca ogni altro apprestamento, non è possibile 
individuare strade sacre di accesso, non vi sono le mura di difesa del santuario; a parte 
il materiale scaricato, non c’è alcuna traccia in situ di una frequentazione arcaica e pro-
toclassica47 ed è difficile, sulla base dei dati disponibili, immaginare lo spazio necessario 
alla dislocazione di una serie di edifici come un tempio principale, un altare monumen-
tale e un’area attrezzata, elementi che possano reggere il paragone con gli altri santuari 
dell’Italia, confronto implicito nella comparazione assoluta di Diodoro. Anche se il pae-
saggio del vallone con la fiumara è stato ritenuto idonea ambientazione a un culto come 
quello di Kore48, pur tuttavia si tratta di una considerazione che dipende in gran parte 
dalla nostra valutazione ‘ctonia’ della divinità49, ma priva di paralleli in altri contesti. 
Inoltre, non bisogna dimenticare che i grandi santuari magnogreci e sicelioti sono tutti 
41 D.S. 27.4.6: ‘il più famoso’ dell’Italia meridionale.
42 Liv. 29.18.16.
43 Costamagna, Sabbione 1990, p. 278.
44 Per una sintesi delle fonti antiche sul santuario: Prükner 1969, p. 5.
45 Sabbione 1996, p. 21.
46 Grillo 1996, p. 43.
47 Lo conferma Sabbione 1996, p. 32, che lascia in sospeso la questione, suggerendo che resti più 
antichi potrebbero anche essere stati «compromessi o cancellati dalla ristrutturazione del santuario».
48 Cfr., ad esempio, Costamagna, Sabbione 1990, p. 283.
49 In questo senso anche Grillo 1996, p. 43: «La presenza del solo recinto, senza edifici di grande 
impegno dedicati alla divinità è, del resto, una particolarità dei culti di carattere ctonio».
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posti in una fascia costiera o immediatamente all’interno, in una zona pianeggiante e 
ben inserita nella viabilità del territorio: il Sele, il Lacinio, le Tavole Palatine, il santuario 
di Caulonia, l’Artemision di Reggio, l’Apollonion di Naxos, l’Olympieion di Siracusa pos-
sono essere solo alcuni esempi all’interno di un’ampia casistica.
La situazione della Mannella non corrisponde affatto a tali condizioni. All’interno di 
uno stretto vallone, la sistemazione di un possente argine di contenimento della fiumara 
che corre alle spalle di una delle acropoli, all’esterno delle mura, sembra essere stata 
l’occasione per realizzare un terrazzamento riempito con il materiale del deposito votivo 
scavato da Orsi tra il 1908 e il 1912; solo al di sopra di questo intervento si sono create 
le condizioni per sistemare un edificio in opera quadrata, verosimilmente un sacello con 
un bothros interno. 
In conclusione, nell’ambito delle possibilità da considerare, non si può escludere 
che questo della Mannella possa essere solo un luogo di deposizione, di abbandono del 
materiale dopo un’importante ripulitura del santuario, un luogo consacrato in seguito 
all’evento e quindi segnalato dall’edificio riconosciuto negli scavi di Orsi e parzialmente 
frequentato anche in seguito per la sua acquisita connotazione sacra.
Un'alternativa al matrimonio? 
Anche dal punto di vista tipologico, rispetto alle offerte più consuete nei rituali ma-
trimoniali, come la dedica di oggetti (palle e altri simboli della conclusione dello stadio 
pre-nuziale), statuette femminili, nude o vestite, sedute o stanti, oppure immagini di 
danze rituali, i pinakes segnano una forte differenza, marcata anche dalle scene riprodot-
te, che non rimandano, per esempio, alla consueta rappresentazione della processione 
nuziale. Non è possibile entrare nel merito del problema iconografico ma appare evi-
dente che le immagini scelte appartengono a un’unica e complessa sequenza narrativa, 
suddivisa in momenti consecutivi, ognuno rappresentato con alcune varianti; in tutte 
queste scene la donna è sostanzialmente sola nella celebrazione del rituale, se si eccet-
tua la presenza di una sacerdotessa e di figure divine. La nymphé si prepara nelle forme 
consuete per il matrimonio, attraverso il bagno, la cura dei capelli, la sistemazione di un 
corredo costituito dalla cassa con il peplo, il riempimento e il trasporto del kalathos e di 
altri vasi (fig. 6). Partecipa, quindi, a una processione che sembra esclusivamente indi-
rizzata alla divinità, in cui domina la figura di una sacerdotessa con gli specifici attributi 
della coppa e del baculum, da sola o con altre donne che recano un vestito in forma di 
tunica e svolge un sacrificio con la sacerdotessa, che la accompagna anche quando porta 
le sue offerte alla divinità, scena che sembra in qualche modo conclusiva della serie di 
immagini relative al rituale effettivamente svolto (fig. 7). In quest’ultima rappresenta-
71
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
zione può essere introdotta alla coppia divina anche da una terza divinità, che varia: 
Hermes, Dioniso, i Dioscuri, un eroe guerriero che potrebbe essere Aiace. Sono le stesse 
figure divine che appaiono nelle scene di ratto, anche queste allusive del matrimonio, 
in cui la donna viene assimilata a Kore e sale, consenziente o meno, sul carro di Hades, 
portata o accompagnata da un’altra divinità maschile (fig. 8). Anche qui si mette in sce-
na una partenza nuziale in cui la costruzione è simbolica, utilizza elementi del mito, ma 
completa e determina un matrimonio molto particolare, che assomiglia alle iconografie 
che richiamano il passaggio tra la vita e la morte piuttosto che a quelle realmente nuziali. 
In sostanza, le diverse scene sembrano parti della narrazione continua di un rituale e 
di un momento finale raffigurato in chiave simbolica; sono come le vignette di un unico 
racconto e non si può escludere che facciano riferimento a un archetipo complessivo, da 
cui sono stati tratti i soggetti dei singoli momenti, come le metope di un fregio dorico 
con un unico racconto o i pannelli di una narrazione che si può svolgere anche sulle 
casse che sembrano contenere i beni nuziali della nymphé. 
Le nozze preparate da queste donne, però, sono diverse, come i pinakes rispetto ai 
votivi dedicati in occasione dei matrimoni ‘normali’; il carattere specifico, dal punto di 
vista formale e cronologico, di questi rilievi, la loro insistenza su un complesso rituale, 
il patrimonio familiare cui fanno riferimento attraverso il corredo e i doni offerti nella 
cerimonia (casse nuziali, vesti, vasi, kalathoi, oggetti, etc.) parlano a favore di un carattere 
del tutto eccezionale, in cui la donna è in sostanza introdotta presso le divinità anziché 
presso la casa dello sposo: lo sottolineano il costante accompagnamento della sacerdo-
tessa, la processione a piedi, il sacrificio rivolto alla coppia stante di Hermes e Afrodite 
e la presentazione alla coppia divina di Kore e del suo paredro. Se Kore e Afrodite sono 
presenti entrambe è perché sono coinvolte nel medesimo rituale; questo sembra chiara-
mente costruito sul modello del matrimonio, ma se ne distingue in maniera evidente. 
L’ipotesi che possa esserci l’allusione a un servizio sacro sostitutivo delle nozze sem-
bra più adeguata a questa narrazione della donna che affronta da sola la cerimonia, con 
l’aiuto delle compagne, della sacerdotessa e delle diverse divinità evidentemente legate 
al suo specifico genos o alla sua oikia. A questo punto, bisogna tornare a chiedersi se il 
rapporto con le informazioni delle fonti sulla dedica delle ragazze locresi a una pratica 
di prostituzione rituale, già proposto in passato50, possa ancora essere considerato un 
collegamento indebito. 
Dopo la vittoria su Reggio, questa dedica delle ragazze delle principali famiglie lo-
cresi sembra essere stata introdotta negli anni settanta del V secolo e osservata per poco 
50 L’ipotesi che pinakes e prostituzione sacra potessero essere collegati non è nuova, essendo già stata 
formulata in Prükner 1969 (in particolare, p. 87), naturalmente in forme e su basi completamente diverse 
da quelle proposte in questa sede.
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tempo51; il contesto desumibile dalle fonti letterarie potrebbe trovare un concreto corri-
spettivo in quanto testimoniano i pinakes e probabilmente offrirebbe la possibilità di un 
ampliamento della ricognizione ad altri casi analoghi, nelle colonie locresi e a Francavilla 
di Sicilia, dove la dedica di manufatti simili, a volte con l’aumento dei tipi e delle matrici 
e quindi con la stessa attenzione alla qualità e alla varietà del prodotto, sembra essere 
sempre l’esito di eventi puntuali e ristretti nella loro dimensione temporale52. In questi 
casi appare evidente che si tratta dell’introduzione di uno specifico modello locrese, che 
esporta rituale e prodotti connessi, legato a gruppi che potrebbero aver avvertito una 
contiguità identitaria e culturale con la polis dello Ionio.
Nell’istituzione del rituale sono coinvolti i politai, non eventuali fasce subalterne 
della società locale; superata la fase storica più critica, la consuetudine viene presto ab-
bandonata, a favore della ripresa di altre forme, che si svilupperanno soprattutto dopo 
la metà del IV secolo a.C., quando i rituali matrimoniali saranno regolarmente affidati 
anche alla celebrazione delle ninfe e dei bagni rituali della Grotta Caruso e degli altri siti 
urbani in cui sono emersi gli stessi tipi votivi53. 
Elementi di un sistema cultuale
Questi materiali, proprio come nel caso di un linguaggio, acquistano significato e 
pregnanza solo se esaminati non solo al loro interno, ma anche in relazione agli altri 
gruppi di reperti e poi su una scala ancora più ampia, considerando le diverse manife-
stazioni affini. Presenze ed esclusioni, frequenze e sistemi produttivi, iterazioni e forme 
di consumo sono parti di una sintassi espressiva che si articola sulla base di una serie 
di elementi comuni. La differenza delle sequenze contribuisce a discernere il significato 
dei diversi tipi di manifestazione e di comunicazione. L’analisi condotta può procedere 
ancora oltre lo schema preso in esame, sia rivolgendosi ad altri aspetti della situazione 
locrese, sia lavorando per comparazioni esterne, omogenee dal punto di vista culturale, 
comportamentale e cronologico. 
Lo studio dei contesti offre quindi una serie di parametri e numerose discriminanti; 
per decodificare il sistema devono essere identificate le singole componenti che permet-
tono di riconoscere la struttura e ricostruirne la sequenza. Solo in un secondo momento 
si possono formulare ipotesi interpretative e anche queste saranno soggette a verifiche 
51 Sulla storia della città e la tradizione storiografica, anche in rapporto alla discussa esperienza del-
la prostituzione sacra: Musti 1977; Torelli 1977; nello specifico sulla prostituzione locrese, cfr. anche 
Sourvinou-Inwood 1974; sul problema più generale della prostituzione sacra, Budin 2008.
52 Spigo 2000a; Spigo 2000b.
53 Costabile 1991; Sabbione, Schenal 1996.
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progressive, perché solo l’ampliamento della base ricognitiva permette di possedere un 
campionario di situazioni sufficiente a rendere attendibili le eventuali ricostruzioni pos-
sibili. La lettura avanzata in quest’occasione per il fenomeno locrese legato ai pinakes può 
essere, quindi, solo una proposta di lavoro, in un processo di avvicinamento progressivo 
al significato delle azioni rituali, come nella decifrazione della grammatica di una lingua 
sconosciuta.
Per comprendere meglio il senso delle operazioni cerimoniali testimoniate dal de-
posito della Mannella sarebbe necessario poterle confrontare con quelle di altre aree 
dell’insediamento locrese attribuibili a culti femminili, come nel Thesmophorion di re-
cente identificazione (fig. 9)54. Qui, in un temenos frequentato dall’età arcaica e utiliz-
zato anche come spazio per deposizioni votive, si registra per esempio il rifacimento del 
sacello A, il principale dell’area, forse una sala da banchetto di rappresentanza, che viene 
ristrutturato proprio verso la metà del V secolo, nel periodo in cui si seppellisce il mate-
riale votivo della Mannella, con un grande deposito definito da un piano di tegole intere 
poste di taglio, che ha restituito kotylai, hydriskai, hydriai e altra ceramica, secondo un 
modello che in seguito viene più volte ripetuto. 
Il carattere esteso del rinnovamento che interessa Locri nella prima metà del V secolo 
è testimoniato anche da altre interventi, come il rifacimento integrale del tempio di 
Marasà, con l’introduzione dell’ordine ionico, il completo ri-orientamento dell’edificio, 
la modificazione radicale della collocazione e del rapporto tra il nuovo tempio e quello 
della fase precedente obliterata (fig. 10)55. Il periodo intorno al 470 è un momento di 
trasformazione più generale del mondo coloniale di Occidente, ma anche se si parte da 
questo punto di vista, le evidenze ricordate possono rappresentare varie forme di una 
risposta interna, da parte dell’oligarchia locale, che reagisce a cambiamenti generalizzati 
e cerca di mantenere il sistema sociale, un tentativo peraltro riuscito, dal momento che 
il sistema politico riesce a perdurare sino alle note vicende della metà del IV secolo56.
Se il sito della Mannella corrisponde all’immagine di un luogo di culto caratterizzato 
soprattutto da grandi scarichi votivi ma privo dello sviluppo architettonico e del com-
plesso arredo di un grande santuario, l’area di Centocamere esterna alle mura presenta 
invece una situazione inversa, in cui non si è mai fatta abbastanza attenzione al comples-
so contesto ambientale in cui si collocano i diversi edifici (fig. 11)57. Questi, o almeno 
54 Milanesio 2005; Milanesio 2010; Torelli 2011, pp. 90-92.
55 Mertens 2006, pp. 305-309.
56 Musti 1977.
57 Gli scavi sistematici nell’area, avviati da Gaspare Oliverio a partire dal 1950 e poi interrotti a causa 
della sua scomparsa nel 1956, erano volti a verificare la possibilità che nella zona si sviluppasse l’importante 
santuario di Persefone, proprio per la scarsa convinzione che il sito della Mannella potesse corrispondere 
alle caratteristiche del luogo di culto note dalle fonti; i lavori, rimasti interrotti e inediti, hanno permesso 
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alcuni di essi, sono stati considerati separatamente dalla bibliografia e non sono stati 
presi in esame all’interno di un sistema, come in realtà sarebbe più opportuno conside-
rare questo ampio spazio. Un esempio concreto è quello della stoà ad U, alla quale ci si è 
interessati in maniera indipendente dalla sua collocazione topografica, che non è affatto 
ininfluente rispetto alle funzioni e alla destinazione dell’area complessiva (fig. 12)58. 
La presenza di un propileo, presso il quale è stata rinvenuta una iscrizione di dedica a 
Cibele59, l’esistenza di complessi sistemi di hestiatoria di cui la stoà ad U è solo il più an-
tico e rappresentativo, come anche di altre strutture, il rinvenimento di materiale votivo 
sparso e in particolare i bothroi interni alla stessa stoà ad U60 mostrano chiaramente di 
essere parte di uno spazio organizzato, di cui conosciamo solo alcune strutture e alcune 
funzioni. In questo caso, l’esistenza di dediche ad Afrodite presenti nel grande edificio, 
come nella cosiddetta “Casa dei leoni”61, attesta che questo, al momento, deve essere 
solo alcuni approfondimenti sul propylon, sulla stoà ad U e su parte del tessuto insediativo. Non è mai stato 
preso in esame il complesso delle strutture antistanti le mura, di cui la stoà ad U è solo un elemento, in uno 
spazio che presenta le strutture accessorie tipiche di una grande area sacra; sugli scavi e sui rinvenimenti, una 
sintesi in Costamagna, Sabbione 1990, pp. 26, 211-227.
58 Sulla struttura architettonica e le fasi costruttive, Gullini 1980; Barra Bagnasco 1996; Mertens 
2006, pp. 61, 171.
59 Gullini 1980; Mertens 2006, p. 172.
60 Il numero dei bothroi della stoà ad U varia a seconda delle pubblicazioni: per esempio 356 (Barra 
Bagnasco 1996) o 370 (Lissi Caronna 1996); solo il pozzetto 267 fu rinvenuto all’interno di uno dei vani 
della stoà (Lissi Caronna 1996). All’interno di ogni pozzetto il materiale era cronologicamente omogeneo, 
a volte contenuto entro fondi di anfore o sistemato su un piano divisorio formato da tegole e coppi, o su un 
livello di ossa. Le terrecotte figurate erano in maggioranza relative al tipo del recumbente e si associavano a 
coppe e tazze a vernice nera o a vasi acromi; le ossa spesso avevano tracce di combustione e attestano bovini, 
suini e ovini, ma anche cane, gallo e colomba.
61 Barra Bagnasco 1996; per una rassegna completa dell'epigrafia locrese e delle testimonianze rela-
tive ai culti nelle diverse aree di rinvenimento, Del Monaco 2013. Nella stoà ad U di Centocamere, nel 
bothros 24 furono rinvenuti i due frammenti di skyphos della prima metà o del primo quarto del IV secolo 
con la dedica di Philon ad Afrodite (Costamagna, Sabbione 1990, p. 112; Del Monaco 2013, n. 59-60, 
pp. 118-119; inoltre n. 49, p. 114), dea venerata nell’area, come testimonia un’altra iscrizione rinvenuta 
presso la strada che esce dal propileo monumentale verso il mare, con epigrafe incisa attribuita alla fine 
del IV (Costamagna, Sabbione 1990, p. 107). Nell’area di Marasà sud, nello scavo della casa dei leoni, è 
stata trovata un’altra iscrizione frammentaria con dedica ad Afrodite, incisa su un piccolo blocco in calcare 
(Costamagna, Sabbione 1990, p. 108; Barra Bagnasco 1996, p. 28; Del Monaco 2013, pp. 110-113 
per le attestazioni epigrafiche di Afrodite nella zona) e un altro skyphos con il nome della divinità (Barra 
Bagnasco 1996, p. 28). Dalle vicinanze del propileo monumentale, invece, proviene un frammento cera-
mico con iscrizione di dedica a Kubalas, attribuito al periodo tra fine VII e primi decenni del VI secolo a.C. 
(Costamagna, Sabbione 1990, pp. 106-107; Del Monaco 2013, n. 41, p. 110); per una nuova epigrafe 
da Centocamere, Costabile 1999, pp. 24-29 che vi legge il nome della stessa dea, ora però in maniera 
diversa, come una formula di dedicata privata: Del Monaco 2013, n. 95, p. 154. Di notevole interesse, 
inoltre, la provenienza di un'importante iscrizione frammentaria da un edificio a sud-ovest della Stoà ad U, 
quindi dalla stessa area, che conteneva un testo in versi per un rito di iniziazione legato alle due dee Demetra 
e Kore, ulteriore testimonianza dell'estensione e della complessità organizzativa e cultuale di questo spazio 
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considerato il luogo principale del culto rivolto alla dea, peraltro posto in prossimità 
del porto, come avviene in numerosi altri casi. Non si può evitare di ricordare, a questo 
proposito, la particolare insistenza iconografica sui temi relativi ad Afrodite nel sistema 
narrativo dei pinakes, con la rappresentazione stessa della divinità e la sua collocazione 
all’interno di un edificio di culto, dove appare appaiata ad Hermes. La coppia non co-
stituisce una novità locrese, ma ritorna in diversi altri casi, tra cui si possono ricordare 
per esempio il culto che riceve in ambito cretese o a Samos nel santuario di Hera62. Ci 
si potrebbe chiedere se può essere questo il luogo del tempio ionico sommariamente 
rappresentato nei pinakes e se si tratta di un elemento compreso all’interno di un san-
tuario più ampio e complesso. In ogni caso, la destinazione sacra di questo spazio di 
Centocamere, con gli altri più ad est, del Thesmophorion e di Marasà forma una specie 
di delimitazione sacra dello spazio che viene individuato come urbano, al pari di altri 
casi, quali Agrigento. Se si osserva la situazione complessiva, infatti, emerge in maniera 
evidente che Cibele, Afrodite, Demetra a Parapezza, la divinità del tempio ionico di 
Marasà, si pongono in una sequenza che crea una fascia di rispetto tra insediamento e 
zona costiera, tra centro civico e area portuale, un diaframma di protezione e al con-
tempo un sistema di comunicazione con l'esterno per la chiusa e conservatrice società 
oligarchica normata da Zaleuco.
sacro: Del Monaco 2013, n. 92, 93, 95, pp. 147-151, 154.. 
62 Per Samos, Buschor 1957; per Creta, Lebessi 1985; sul rapporto con il culto locrese, Schindler 
2007, pp. 107-115; un’epigrafe locrese edita in Costabile 1999, pp. 53-74, è introdotta da un’invocazione 
iniziale a un gruppo di tre (?) divinità solo in parte conservata, che comprende Hermes e Ge. 
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Locri, planimetria generale; 1. vallone della Mannella (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 2 Locri, planimetria generale con indicazione delle aree di culto note: 1. deposito votivo 
e strutture della Mannella; 2. santuario di Atena; 3. santuario di Grotta Caruso; 4. 
tempio di Marafioti; 5. teca dell’Olympieion; 6. area dell’agorà (?); 7. tempio di Marasà; 
8. santuario di Parapezza/thesmophorion; 9. santuario di Centocamere (rielaborazione 
dell’Autore).
Fig. 3 Locri, planimetria di scavo nel vallone della Mannella: 1. sacello con bothros; 2-4 argini 
della fiumara (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 4 Locri, sacello con bothros: a. planimetria di scavo; b. proposta ricostruttiva Sabbione; c. 
proposta ricostruttiva dell’Autore (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 5 Pinakes dal deposito del vallone della Mannella: esemplificazione dei 10 gruppi princi-
pali (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 6 Pinax tipo 5/20 con offerte di frutta, palla e corredo (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 7 a. Pinax tipo 8/8 Hermes, nymphé con offerte; b. Pinax tipo 8/8 Dioniso, nymphé con 
offerte (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 8 Reggio Calabria, Museo Archeologico Nazionale; pinax con scena di ratto (da Pinakes 
1999-2007).
Fig. 9 Locri, planimetria del thesmophorion di contrada Parapezza nelle due fasi principali (da 
Milanesio 2010).
Fig. 10 Locri, planimetria del santuario di Marasà; 1. mura di cinta; 2. porta di Parapezza; 3. 
strada; 4. torre di Parapezza; 5. scala di accesso alle mura; 6. tempio, prima fase; 7. ba-
samenti arcaici; 8. tempio di II fase; 9. altari arcaici; 10 altare del tempio di III fase; 11. 
tempio di III fase (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 11 Locri, planimetria dell’area sacra di Centocamere nelle due fasi costruttive principali 
(rielaborazione dell’Autore).
Fig. 12 Locri, planimetria della stoà ad U nell’area sacra di Centocamere nelle due fasi costrut-
tive (da Gullini 1980).
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